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LA SACRALISATIO N DU POUVOIR CHEZ LES MINYANK A DU MALI 
par 
Danielle Jonckers 
Religion et politique sont intimement liées chez les Minyanka du 
Mali. Cette société sans Etat où les confréries initiatiques sont le 
creuset de la vie politique présente des formes plus ou moins marquées 
de sacralisation du pouvoir. 
Le chef de terre (ninge f?l?), aîné de la famille du premier occupant 
présumé1 du village, préside à la vie rituelle des communautés non 
islamisées. Il était autrefois également chef de village (kulo f?l?). 
Cette charge est aujourd'hui généralement dévolue à un représentant 
du gouvernement malien dont l'autorité laïque se distingue de celle 
des chefs traditionnels, d'essence religieuse. 
On attribue au chef de terre un pouvoir sur la nature. Sa vie 
est entourée d'interdits et l'état de sa santé est censé avoir des 
répercussions sur la prospérité du village. Cette sacralité est nette-
ment accentuée dans le nord du pays où les rites qui marquent l'avè-
nement à la chefferie de l'aîné des familles fondatrices de certains 
1 Traditonnelment ,  le s conquérant s respectaien t  le s prérogative s religieuse s de s chef s 
de ter e comme on l e not e dan s le s source s ancienne s (Tarik h e l  Fatach ,  16e-17 e siècle ,  édit
1913,  et  Monteil ,  1929) .  Néanmoin s i l  n'es t  pa s rar e que le s descendant s de ce s chef s politque
usur-pateur s s e présenten t  aujourd'hu i  comme "maître s du sol" ,  tiran t  part i  de l'argumen t 
d'autochtoni e pou r  perpétue r  leu r  autorit é dan s de nouvel s conditon s historique s ains i  que 
le soulignen t  J .  Bazi n (1988 )  et  J.L .  Amsel e (1990 )  dan s leur s recherche s su r  l a régio n de Ségou
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Carte des « villages royaux » de la région de Segou d'après J. Bazin (1988 : 385) 
et des villages minyanka reconnaissant un chef sacré. 
• Villages royaux mentionnés par  J. Bazin 
? Villages de chefs sacrés appelés Tangbula 
*  Villages de chefs sacrés appelés Tunkara 
Limit e du pays minyanka 
Frontièr e 
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villages2 et les nombreux interdits qui entravent l'existence de ces 
personnages font penser à l'institution du roi sacré. 
On les appelle tangbula ou, dans la région de San, tunkara. Ce 
dernier terme évoque celui qui désignait le roi sacré du très ancien 
empire du Wagadou ou Ghana (3e-13e siècles)3. 
A défaut d'avoir pu traduire ces deux titres, nous conviendrons 
d'appeler son titulaire "chef sacré". Il exerçait autrefois son pouvoir 
sur plusieurs villages et son comportement était censé affecter le cours 
du monde. Aujourd'hui, seul son village d'origine, où il a statut de 
chef de terre, lui reconnaît une autorité religieuse et la capacité 
d'influencer la fécondité. 
Les Minyanka confèrent également les traits caractéristiques des 
chefs sacrés à des autels sacrificiels yapèrè4 placés sous le contrôle 
des chefs de culte (yapèrè f?l?). Confectionnés par les hommes pour 
maîtriser le monde, ces "objets-dieux" sont traités en souverains. Les 
Minyanka attribuent le titre des rois bambara masa aux puissances 
religieuses matérialisées par les yapèrè: nya, nankon, manyan, etc. 
Les rites sacrificiels effectués sur ces autels sont l'occasion de 
rassemblements propices à l'évocation des problèmes politiques dont 
2 Kadiala ,  Kaména,  Kéméni ,  Dougouolo ,  Bokoni ,  Yédala ,  Somaso,  au nor d de Mpessoba ,  dan s 
l'arondissemen t  de Kimparan a et  dan s le s environ s de San (Traoré ,  1970) .  Ces vilage s son t 
contigu s à  ceu x où siègen t  le s roi s sacré s maraka ;  voi r  carte . 
3 L'empereu r  du Ghana,  l e tunkara ,  étai t  représent é au Mal i  pa r  de s chef s d'esclave s qu i  por
taien t  égalemen t  c e tire .  Ces fonctionnaire s avaien t  tendanc e à  évince r  le s autorité s locale s 
qu'il s  avaien t  pou r  missio n de surveilr .  Lor s de l a dislocatio n de l'Empire ,  l a puissanc e d
ces tunkar a d'origin e servil e s'accrut .  D'autr e part ,  de s prince s tunkar a refusan t  l'isa m s e 
réfugièren t  ver s l e su d lor s de l a conquêt e de s Almoravide s à  l a fi n du 11e  siècle .  Des clan
sarakol é ou sonink é originaire s du Ghana émigrèren t  dan s tout e l a régio n soudanais e y  difusan t 
leur s instiution s et  s e fondan t  parfoi s aux Malinké .  Lor s de so n voyag e en Afriqu e occidental
au 19e siècle ,  E.  Mage (1980 :  58 )  rapport e qu'i l  rencontr a prè s de Ségou un chef ,  trè s estim
chez le s Soninké ,  portan t  l e nom tunkara .  Dans so n étud e su r  le s roi s sacré s de l a régio n de
J.  Bazi n (1988 :  41 2 not e 103 )  mentionn e troi s vilage s ver s San,  Daa,  Ngwa et  Sama,  don t  le
sont  égalemen t  appelé s tunkara .  I l  not e que l'ancêtr e de cet e dynasti e Traor é aurai t  séjourn
auprè s d'u n ro i  ver s Sokot o (Traoré ,  1970 :  34 )  dan s l'ancie n Eta t  de Méma,  don t  le s souverain
s'appelaien t  auss i  tunkara .  Or  c'es t  efectivemen t  dan s cet e régio n que de s prince s tunkar a 
se son t  réfugié s lor s du démembrement  de l'empir e du Ghana. 
4 Par  commodit é pou r  l e lecteur ,  le s terme s minyank a son t  laissé s au singulier .  Le plurie
de yapèr è es t  yapèrlè . 
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les plus délicats se règlent au nom des puissances religieuses. Les 
chefs de village (kulu f?l?) gouvernent avec l'appui des sociétés 
initiatiques qui rassemblent les aînés des communautés lignagères 
(gbuun f?l?), le chef de terre (ninge f?l?) ou le chef sacré (kulu f?l? 
tangbula ou tunkara) ainsi que les chefs des sociétés initiatiques 
(yapèrè f?l?). Nous traduisons l'élément f?l? ou fo (pl. fè) par chef, 
mais ce mot met davantage l'accent sur le lien entre un individu et des 
personnes, des lieux ou des objets que sur la notion de direction ou 
de commandement ( Colleyn-Jonckers, 1983). 
La fonction de tous ces chefs est héréditaire, par ordre de 
primogéniture. Mais ils sont tous susceptibles d'être destitués s'ils 
ne font pas régner la prospérité et la paix autour d'eux. Ils doivent 
se montrer généreux et faire preuve d'un talent d'arbitre. Ils assurent 
le maintien de l'ordre, sans jamais monopoliser le pouvoir. Ils exercent 
aussi des fonctions religieuses et se font respecter grâce à des 
connaissances occultes assimilables à de la sorcellerie (Colleyn, 1988: 
85). Leur autorité ne repose pas sur la violence mais ils peuvent, le 
cas échéant, user de la force. L'autorité du chef sacré comme celle 
du manyan, l'un des plus puissants yapèrè, tend à dépasser le cadre 
du village alors que dans l'ensemble la société minyanka peut être 
qualifiée de villageoise (Capron, 1973: 65-66). Située dans une région 
périphérique des anciens royaumes de Ségou et de Sikasso, elle a été 
victime de ces Etats prédateurs mais n'a jamais été directement soumise 
à leur autorité. 
Nous allons tenter de cerner le statut des chefs sacrés et des 
chefs de terre minyanka pour ensuite mettre en évidence la portée 
politique du culte du manyan et des sociétés initiatiques. 
Le chef sacré kulu f?l? tangbula ou tunkara 
Le chef tangbula ou tunkara, réputé descendant direct du premier 
occupant du village, doit être de père et de mère minyanka; il ne peut 
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être d'origine peul ni descendant d'esclave, ni être né après le décès 
de son père5. 
Le déroulement de son existence est censé affecter le cours du 
monde; dès lors tous ses actes sont soigneusement contrôlés et sa 
vie est réglée par des interdits et des devoirs. Il ne peut plus quitter 
le village; confiné dans sa case ou sous l'arbre à palabre, il n'est 
autorisé à sortir à la limite du quartier que la nuit pour satisfaire 
ses besoins. Personne ne peut s'adresser à lui publiquement; on ne 
peut lui parler que dans sa case, il doit couper les ponts avec ses 
parents et ses amis. Il ne peut plus entretenir de relations sexuelles 
avec une femme et doit s'abstenir de manger en public. 
L'existence du chef sacré est tellement austère qu'un interrègne 
est prévu, dit-on, pour permettre à son successeur de prendre congé 
de la vie. Il est courant aujourd'hui que l'héritier refuse la charge 
en se convertissant à l'islam ou tout simplement en prenant la fuite. 
Bien que la fonction soit héréditaire, le chef n'accepte pas fa-
cilement son rôle. Il est capturé par les membres d'une famille Keita 
d'origine mandé6. Dans le Mandé, les chefs soninké et malinké étaient 
des Keita. Seuls ceux-ci connaissent, aujourd'hui encore, les paroles 
de l'intronisation. Celle-ci se déroule en trois temps. La première 
partie appellée kulu f?l? tèngè (chef de village/asseoir) correspond 
à un simulacre de funérailles (Jonckers, 1975). Elle est suivie d'une 
réclusion de 42 jours pendant laquelle le chef, considéré comme mort, 
ne peut ni sortir de chez lui ni répondre à aucun appel venant du 
dehors. 
5 Le s chef s sacré s tangbul a de Somaso son t  des Dao d'origin e malink é et  il s  s e ratacheraien t 
à une de s plu s ancienne s famile s du Mandé,  le s Traoré . 
6 Le Mandé ou Mandin g qu i  englob e l a Haut e Valé e du Nige r  jusqu'e n Guiné e faisai t  parti e d
l'Empir e du Ghana et  fu t  l e centr e de l'Empir e du Mal i  (13e-15 e siècle )  d'o ù émigrèren t  le
Malinké .  Le s famile s Keit a de Dougouol o et  Somaso disen t  s'êtr e instalée s dan s ce s vilage
au 11e  siècl e lor s des mouvement s de l'armé e de Sunjat a Keit a don t  il s  faisaien t  partie .  Cissok
(1966 :  46 )  not e que Sunjat a étai t  entour é de prince s tunkar a dan s s a campagne contr e l a dominatio
du ro i  Soss o qu i  s'étai t  empar é du Ghana et  de s royaume s mandingues .  I l  signal e (p.29 )  que Sunjat
laiss a so n tir e au ro i  du Ghana qu i  étai t  respect é comme maîtr e de l a ter e de so n peti t  royaum
musulman,  scori e d'u n glorieu x passé . 
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Enfin, lors du gnonton f?r?l? (bonnet/sortir/dehors), le chef 
coiffé du bonnet (gnontonni), insigne du pouvoir royal, effectue une 
sortie publique. Les cérémonies commencent la nuit. Les chefs de 
quartier, aînés des familles fondatrices, emmènent le futur tangbula 
sur la place du village où il s'assied sur une natte face à l'est, appuyé 
contre une pierre ferrugineuse qui marque ce lieu sacré depuis la 
fondation de l'agglomération. Les musiciens récitent ses louanges, 
énumèrent sa généalogie et rappellent les migrations du Mandé. 
Les anciens accompagnent ensuite le chef à la première cuisine 
des fondateurs du village, un des lieux consacrés aux ancêtres lignagers,
des morts et le ramènent sur la place publique pour la prise du bonnet. 
L'aîné des Keita pose le bonnet sur la tête du chef et proclame "Tout 
le village t'a choisi et te donne ce bonnet pour être son chef". Son 
épouse prend place à ses côtés, entièrement recouverte de couvertures 
blanches comme si elle portait le deuil de son mari. Désormais elle est 
effectivement considérée comme veuve et son mari renonce à tout rap-
port sexuel. Ce rite détache le chef sacralisé du monde des hommes. 
A l'aube, on le reconduit chez lui. Dès ce moment, il perd son nom 
et il ne peut plus y répondre sans risquer la mort. On doit l'appeler 
tangbula ou tunkara. 
Les chants d'intronisation soulignent la pureté du chef, rappellent 
sa fonction de juge suprême et le caractère singulier d'un pouvoir qui 
s'appuie sur les puissances associées à la fondation du village. 
"Que Dieu (Klè) t'aide 
Que la vieille porte du village t'aide 
Que le bois sacré du village t'aide 
Que la jarre du village t'aide 
Que le dasiri (animal protecteur) du village t'aide 
Premier fils, chef de village 
Que tu entendes cela 
Il s t'ont fait tangbula 
Tu es pur, pur 
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Tu arrives à la fin de toutes choses 
Dieu a fait ton nom semblable à lui 
O notre premier fil s de Dieu! 
Tu es le bras en train de descendre sévèrement." 
Ces paroles mettent en évidence la vieillesse et la proximité de 
la mort. En fait le tangbula est un ancêtre vivant. Il appartient au 
monde divin : il est le "premier fil s de Dieu". La cérémonie de sortie 
de réclusion se déroule avec le plus de faste possible. Tous les 
villages reconnaissant l'autorité du tangbula contribuent au paiement 
de ses habits rituels et participent aux frais d'intronisation. 
Le chef, toujours vêtu de blanc, sort de sa case, précédé d'un 
joueur de trompe et, suivi d'un vieillard portant une houe, il marche 
à reculons à l'instar des ancêtres qui se déplacent de cette façon dans 
le monde des morts. Ainsi comme chez les Rukuba du Nigéria (Muller, 
1975), le roi commence son règne en assistant à sa propre mort symbo-
lique afin de pouvoir régner le plus longtemps possible. 
La suite du rituel d'intronisation se déroule à l'orée du village, 
au kan shoo tègè (le champ de la jarre du village) où un enclos de 
nattes, protégé par des hommes en armes, est dressé. Cet endroit 
est le lieu de fondation du village où une jarre témoigne des rapports 
harmonieux qui se sont établis entre les hommes et la terre. Le chef 
prend place dans cet abri aux côtés de son épouse, toujours drapée 
de blanc comme une veuve. 
L'aîné des Keita aide le chef à endosser, par-dessus ses vêtements 
blancs, un grand boubou tissé, à petits carreaux noirs et blancs. 
Ensuite, par-dessus son bonnet blanc, il le coiffe d'un second 
couvre-chef de couleur rouge qui fait penser à celui que portait le 
roi sacré maraka (Bazin, 1988: 417). Pendant toute la journée, le chef 
reste assis dans l'enclos, sur la natte. A ses côtés sont déposés une 
canne en forme de serpent et un panier dans lequel les visiteurs 
déposent argent et cauris7. Tandis qu'ils présentent leurs salutations 
7 Ces peti s coquilage s son t  toujour s utilisé s comme monnai e lor s de s funérailes . 
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au chef, les Keita se livrent à un vol rituel: ils dérobent tout ce qui 
est à portée de main dans le village. 
Après cette cérémonie, le chef est autorisé à sortir de sa case 
mais il doit rester sur le territoire du village; il se déplace en 
compagnie de deux jeunes gens armés, chargés de défendre le bonnet, 
insigne du pouvoir. Autrefois, un village adverse pouvait tenter de 
s'en emparer et c'était le signal du déclenchement des hostilités8. Un 
village qui aurait perdu le bonnet et ne serait pas parvenu à le 
récupérer perdrait le droit de porter cet insigne et devrait se soumettre 
à son nouveau détenteur. 
Le chef coiffé du bonnet et sacralisé perd sa liberté de mouvement; 
il devient "chose publique", véritablement assujetti à la société, 
dépouillé de sa personnalité propre. Comme le masa donta maraka de 
la région de Ségou (Bazin, 1988), comme le hogon dogon (Paulme, 1940; 
Griaule & Dieterlen, 1954), le moger hadjeray (Vincent, 1975: 161) 
et le tyiri  samo (Héritier, 1973), le tangbula est éloigné du commun 
des mortels. 
Toujours présent au village, le tangbula doit être mis au courant 
de toutes les affaires. Il doit apaiser les conflits comme les rois 
maraka voisins mais à la différence de ces derniers, médiateurs 
impuissants qualifiés de "rois femmes" (Bazin, 1988: 381, 394, 395), 
les tangbula minyanka tranchent les litiges de façon irrévocable et 
celui qui s'oppose à ses décisions risque la mort. 
Tandis que les modestes et pacifiques rois maraka étaient escortés 
par un vieillard ou un enfant, les tangbula minyanka étaient entourés 
de jeunes gens en armes. On ne leur décerne cependant pas le titre 
de roi (masa) que portaient leurs homologues maraka, les masa donta, 
mais celui de chef de village (kulu f?l?) , quand bien même leur pouvoir 
rayonnait sur plusieurs localités. 
Le tangbula cesse de travailler; la communauté villageoise l'entre-
tient; chacun doit lui donner une part de ce qu'il cultive: un panier 
d'environ vingt kilos par récolte et par famille. Personne ne peut le 
8 J .  Bazin ,  (1988:39) ,  dan s so n étud e su r  le s roi s sacré s de l a régio n de Ségou ,  signal
la possessio n du bonne t  roya l  es t  un enje u de guer e entr e le s descendant s du trè s ancie
royaume mandingu e du Do (dissou s ver s l e XVe siècle) . 
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saluer les mains vides car, dit-on, il est important de s'attacher sa 
bénédiction; "s'il vous l'accorde, Dieu vous l'accorde". 
Dans les environs de San, le tunkara reçoit en outre les récoltes 
des champs cultivés par la population à son intention (Traoré, 1970: 
40). Autrefois, les différents villages sur lesquels il exerçait son 
autorité devaient lui offrir chaque année cinq mille cauris, un mouton, 
le "prix de la boisson" et lui fournir des guerriers. 
Le tunkara se distingue des autres chefs minyanka par l'ampleur 
des dons qu'il reçoit de ceux qui recherchent ses bénédictions et 
redoutent ses malédictions. C'est essentiellement le souci d'accroître 
la fertilité de la terre qui amène les Minyanka comme leurs voisins 
maraka (Bazin, 1988: 402) à faire de telles libéralités à leurs chefs 
sacrés. 
Le chef de terr e ninge f?l? 
En dehors des régions septentrionales où domine la figure du 
tunkara, c'est le chef de terre, aîné du patrilignage des premiers 
occupants présumés du village, qui exerce la fonction rituelle. Il joue 
un rôle moins important que par le passé car bien souvent il n'exerce 
plus les fonctions de chef de village dévolues à un représentant du 
gouvernement malien. Mais il préside encore aux sacrifices au bois 
sacré (kashinge), à Dieu (Klè) et aux ancêtres (sefè). Ceux qui 
reconnaissent son autorité l'appellent toujours "chef de village". 
Au 19e siècle, à l'époque où les guerres ravageaient le pays, il 
arrivait que des conquérants s'emparent d'un village et s'y installent. 
Le plus souvent, ils confiaient au chef d'une famille qui pactisait avec 
eux des fonctions d'intermédiaire. Fort de cette position, celui-ci 
disputait alors le pouvoir aux premiers occupants. Pour être reconnu, 
il devait néanmoins leur "acheter" la chefferie moyennant 100.000 
cauris et des captifs (Collieaux, s.d.) ou deux filles et un cheval. 
Dans certains villages, le dédoublement du pouvoir est dû aux 
colonisateurs français qui choisirent souvent dans la famille du chef 
de terre un homme qui leur était favorable. Lorsque le descendant 
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des premiers occupants perd le contrôle de l'accès à la terre, les 
usurpateurs continuent néanmoins à faire appel à lui pour les sacrifices 
au bois sacré qui appellent la pluie. L'un des titres du chef de terre 
est d'ailleurs kashikan f?l?, "chef du sacrifice au bois sacré" ou wèrè 
f?l?, "chef des plantes", en sa qualité de connaisseur des plantes 
(wèrè) qui entrent dans la composition des remèdes, des poisons et 
des autels yapèrè. 
Un cultivateur non musulman qui veut défricher un champ s'adresse 
au chef de terre pour se concilier les forces chthoniennes. Il attend 
de lui le signal qui lui permettra d'effectuer les travaux agricoles sous 
des auspices favorables. Chaque année les chefs de famille respectueux 
des traditions offrent au chef de terre quelques épis de mil et de maïs. 
Ces dons permettent à ce dernier de faire face aux sacrifices collectifs. 
Dans les villages à majorité musulmane, où le chef administratif 
est lui-même islamisé, l'autorité du chef de terre s'affaiblit car son 
rôle spirituel est amoindri. Mais le plus souvent, tous deux sont, à 
leur manière, garants de l'ordre social et arbitres en cas de litige. 
Leur autorité ne s'exerce pas directement sur chaque individu mais 
sur les chefs des communautés familiales qui sont responsables de leurs 
dépendants. 
Le chef de terre est le serviteur rituel du village; il ne peut 
s'absenter car les sacrifices qui déterminent le bien-être collectif, 
c'est-à-dire la paix, l'entente, la fécondité des femmes, la venue de 
la pluie et la fertilité des sols lui incombent. J.F. Vincent (1975: 173) 
dit très justement du chef de terre hadjeray, dont le statut et les 
fonctions sont semblables à ceux de son homologue minyanka, qu'il 
est un "catalyseur de fertilité" dont la personne physique, voire 
l'humeur, sont liées à la prospérité des champs. 
Les Minyanka se préoccupent de la santé du chef de terre car elle 
reflète le bien-être de la communauté. Si ce chef est cloué au lit  par 
la maladie, il doit pouvoir se lever pour procéder aux sacrifices au 
moment opportun. S'il n'y parvient pas, il en meurt. 
Nous avons assisté à un sacrifice septennal de purification du 
village. Le chef de terre malade n'a pu se lever. Son successeur 
dirigea le rituel. Le même jour, le chef qui avait failli à sa tâche 
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mourut. Il ne fait de doute pour personne que, dans de telles 
circonstances, la mort est inévitable. 
Jadis, lorsque la guerre était courante, il revenait au chef de 
terre d'exécuter les sacrifices au bois sacré lors du départ et du 
retour des expéditions. Les Minyanka n'évoquent pas volontiers ces 
pratiques car il s'agissait de sacrifices humains. Ces rites conféraient 
au chef de terre un caractère hors du commun. Aujourd'hui, il vit 
très humblement comme un saint homme mais on lui reconnaît toujours 
une personnalité particulièrement forte. 
Normalement les chefs de village et les chefs de terre sont 
essentiellement des pacificateurs (susuro) et ils mettent tout en oeuvre 
pour éviter les affrontements, réparer les dommages et, le cas échéant, 
exiger des sacrifices expiatoires. Toutefois, ils avaient jadis le 
pouvoir d'appliquer des sanctions; celles-ci allaient de l'auto-critique 
publique (pour vol de mil ou de bois) à la peine de mort (pour un 
crime) ou au bannissement (pour un inceste) en passant par les 
châtiments corporels (à coups de corde) et la mise aux fers (pour coups 
et blessures). Mais c'est la crainte de la réprobation qui était (et 
demeure) le principal régulateur de l'ordre social. Néanmoins les 
Minyanka ont tendance à admirer ceux qui réussissent à imposer une 
certaine violence et qu'ils appellent les hommes forts, fah f?l?. 
Les hommes fort s fah f?l? 
Des hommes entreprenants ambitionnaient parfois d'acquérir le 
titre de fah f?l? en tuant un étranger après avoir sacrifié un poulet 
sur les autels de la guerre, notamment sur le manyan. 
Il n'existait pas de plus haute source de renom que de risquer un 
coup de main contre un village voisin. Les hommes aimaient se battre 
et montrer qu'ils avaient le "coeur dur" (n'so wah). Jusqu'au 19e 
siècle, les agressions contre les voisins étaient considérées comme des 
actes de bravoure et témoignaient du pouvoir magico-religieux des 
puissances invoquées. Les escarmouches, les conflits de prestige et 
autres volées de flèches ne répondaient à aucune tentative d'expansion 
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territoriale ni de centralisation étatique. Le chef de terre-chef de 
village ou les chefs de culte arbitraient les conflits et procédaient 
aux sacrifices nécessaires. 
Les menaces d'agression rendaient chaque déplacement fort dan-
gereux. Avant de partir en voyage, l'on offrait des sacrifices aux 
puissances religieuses. Celles-ci étaient aussi bien invoquées pour 
se protéger que pour attaquer. Le manyan était, à cet égard, fort 
réputé et on sacrifiait sur ses autels au départ comme au retour de 
la guerre. Il jouait cependant un rôle pacificateur dans la mesure où 
les villages pratiquant ce culte ne pouvaient se combattre. Lorsqu'un 
village était attaqué, il pouvait arriver que le fah f?l? se mue en chef 
de guerre (kashi f?l?) en rassemblant des guerriers au sein d'une 
association volontaire (ton). Les associés (ton den) se soumettaient 
à l'intelligence, à la chance de leur leader, et à son habileté à 
constituer des coalitions. Ils admiraient aussi sa générosité. Ces 
qualités purement personnelles ne sont pas héréditaires. En principe 
l'autorité d'un "homme fort" n'était acceptée que de manière ponc-
tuelle. Jamais il ne devenait chef de village. 
Les Minyanka partagent ici la conception des Bambara (Bamana)9 
qui opposent le pouvoir héréditaire sacré au pouvoir militaire contin-
gent fondé sur le principe de l'association (Bazin, 1982: 7). Ils donnent 
à ces hommes forts le titre bambara faama (de fanga ma, dépositaire 
de la force) qu'on octroie aux rois guerriers et par extension aux 
personnes riches ou puissantes. 
Si ce type de pouvoir est conjoncturel, il arrivait cependant 
qu'un chef de ton se maintienne en place par la force et transforme 
ses associés en ton jon, "esclaves du ton". Ces prises de pouvoir 
étaient chose courante dans l'ambiance des Etats guerriers du 19e siècle 
et elles ne sont pas étrangères à la vie politique actuelle (Jonckers, 
1987). C'est ainsi que certains chefs de village n'hésitent pas à 
monopoliser l'association des cultivateurs (ton), voire à utiliser les 
fonds de l'association villageoise (AVE) à leur profit personnel. 
9 Rappelon s que le s Minyank a de même qu e leur s voisin s dyonk a et  senuf o revendiquen t  l
de Bamana en dépi t  de l'usag e qu i  réserv e c e term e aux Bambara (Bazin ,  1985) . 
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D'aucuns ont même livré à la gendarmerie des chefs de famille in-
capables de payer l'impôt alors qu'il est traditionnellement de leur 
devoir d'aider les villageois en difficulté. Ces chefs ne parviennent 
à imposer leur pouvoir que par la violence en s'appuyant sur la menace 
d'une intervention de l'Etat central. 
Les Minyanka confèrent aussi un pouvoir de coercition indirect aux 
détenteurs d'autels sacrificiels yapèrè et aux puissances religieuses. 
Celles-ci portent d'ailleurs à la fois le titre bambara de faama qui 
révèle leur caractère redoutable et celui de masa qui les assimile à des 
rois sacrés pacifiques. Dans la région de Ségou, masa, sans autre 
précision, fait généralement penser à la souveraineté sacrée dépourvue 
d'appareil de contrainte (Bazin, 1988: 378-79). Il est remarquable 
que les yapèrè minyanka cumulent les caractères du faama et du masa. 
Il en est ainsi du manyan. 
Le culte du manyan et le rôle politique des sociétés initiatiques 
L. de Heusch (1986: 271) a suggéré que la puissance surnaturelle 
nya représentée par un objet-fétiche du même nom et qui se trouve 
au centre d'un important culte de possession présente certaines 
caractéristiques du roi sacré. Nous allons montrer qu'il en est de 
même d'une autre puissance, le manyan, représenté par d'importants 
autels. 
Aujourd'hui, le manyan n'est plus guère invoqué pour les questions 
guerrières; il est surtout sollicité pour favoriser la fécondité des 
femmes et la fertilité du sol. On attend de lui qu'il accorde des pluies 
régulières et qu'il prévienne les catastrophes naturelles. A cette fin 
on lui sacrifie de nombreux animaux. Selon le mythe, c'est un chasseur 
qui serait à l'origine du culte, alors qu'un guerrier est le plus souvent 
le héros de l'histoire humaine. Ceci dit, chasseur et guerrier, êtres 
extérieurs à la communauté villageoise, détiennent une puissance 
particulière leur permettant de se risquer à détruire la vie (celle des 
animaux ou des hommes). Tous deux connotent dans une certaine mesu-
re une rupture avec l'ordre lignager. C'est au chasseur que revient 
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le soin de rechercher de nouveaux territoires au moment où la segmen-
tation s'impose, et la vocation de guerrier tente ceux qui se sentent 
à l'étroit dans les structures lignagères. 
Les premiers chefs de culte dont les Minyanka ont conservé la 
mémoire sont en général des hommes puissants, dotés d'une force 
guerrière peu commune, réputés pour leur hyperpolygarnie (plus de 
deux cents femmes) ou connus comme familiers des rois de Ségou et 
de Sikasso. On les qualifie de fah fo ou de faama. 
Les autels du manyan dégagent eux-mêmes une impression de force. 
Ils ont la forme de cônes et de sphères, recouverts d'une épaisse croûte 
de sang coagulé et ils sont parfois tellement volumineux qu'on ne peut 
les déplacer. Ils sont entourés d'objets symbolisant la puissance: un 
cor de guerre (originaire de Ségou où il était utilisé pour rassembler 
les guerriers royaux) et des armes (la hache, l'arc et les flèches, le 
fusil et surtout la lance, marque de distinction des rois de Ségou) 
(Monteil, 1924). Trois autres composantes du manyan sont également 
des signes des rois de Segou (masa) : le sceptre bèri, la queue de vache 
blanche, le chasse-mouche, et la tenue rouge vif 10. On recouvre en 
effet le manyan d'étoffes rouges lors des cérémonies. Car c'est bien 
en roi sacré que l'on traite le manyan lors des rites sacrificiels, les 
dignitaires du culte ôtent leurs chaussures et leur chapeau en signe 
de respect avant de s'agenouiller tête baissée devant le sanctuaire pour 
accueillir le manyan. 
Les autels, acclamés par la foule, sont sortis à reculons du 
sanctuaire à l'instar des ancêtres dans l'univers des morts. On les 
attache ensuite sur un brancard mortuaire et on les enveloppe d'un 
suaire: couverture blanche des défunts ou plus souvent drap rouge 
des masa. Ces rites ressemblent à ceux de l'intronisation du roi sacré 
bambara et du chef sacré minyanka qui assistent au simulacre de leurs 
funérailles. Tandis que les grands autels côniques posés sur des 
brancards funéraires sont portés sur la tête, les dignitaires arborent 
1 0 Selo n Montei l  (1929 :  132 ,  not e 1) ,  l a couleu r  roug e étai t  l a couleu r  préféré e de s
du Mali .  Déj à du temp s du lointai n Ghana on importai t  d'Espagn e des -  blouse s en étof e
Les cortège s royau x comportaien t  des groupe s d'esclave s vêtu s de roug e et  de s drapeau x rouge
étaien t  brandis .  Cet  usag e persit a che z le s chef s bambara . 
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les armes du manyan. Comme les rois de Ségou, les autels du manyan 
se déplacent toujours en compagnie d'un forgeron. 
Les initiés appartenant à des villages différents participent aux 
cérémonies de plusieurs localités et entretiennent des relations suivies. 
Il se crée ainsi des sortes de "fédérations villageoises" où se nouent 
des alliances guerrières et des accords de chasse comme on l'observe 
également chez les Samo autour des maîtres de la pluie (Fr. Héritier, 
1973). Il y a des interférences entre ces différentes alliances créatrices 
de zones de paix et le tissage des liens matrimoniaux ( Jonckers, 1990). 
On a peut-être trop insisté sur le caractère autonome des villages. 
Certes ceux-ci revendiquent farouchement leur indépendance politique, 
mais cela ne signifie pas qu'ils vivent totalement repliés sur eux-mêmes. 
Alors que le manyan est honoré comme un puissant roi sacré, on 
en parle comme s'il s'agissait d'une femme. Le chef de culte considère 
le manyan comme son épouse et l'acquisition des autels est assimilée 
à un mariage (Jonckers, 1986 a). 
Marc Augé (1988: 55) insiste sur le fait que le "dieu-objet" se 
présente comme un corps même lorsqu'il ne peut être vraiment dit 
anthropomorphe. Le "dieu-objet" est sexué, il se reproduit et doit 
être nourri. Ainsi l'autel principal du manyan s'appelle "vieill e mère" 
(ba koro) et est indispensable à la reproduction des autels qui se 
réalise selon une filiation utérine (Jonckers, 1986 b). Chaque "autel 
fille" comprend une parcelle de cet "autel mère". Néanmoins figure 
à ses côtés un autre autel qualifié de "premier fils" , zye, qui repré-
sente l'autorité masculine. On y trouve aussi les armes de chasse et 
de guerre relevant exclusivement de l'univers masculin. 
Si on s'adresse le plus souvent au manyan comme à une femme, 
on le loue cependant comme s'il était un homme, puisqu'on le qualifie 
de "vieil homme puissant". Nous avons donc affaire à vrai dire à une 
puissance bisexuelle. 
Ce caractère androgyne est l'apanage des dieux dans l'aire mandé 
mais il peut aussi être interprété comme le reflet des deux facettes 
du pouvoir royal du manyan: l'une masculine usant de la force sur 
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le modèle du faama, et l'autre féminine et magique comme celle du masa 
(Bazin, 1988: 379). 
Mais tout dieu ou roi sacré qu'il soit, le manyan doit être nourri 
sous peine de mourir. On enduit soigneusement les autels du sang 
des animaux sacrifiés et on y écrase le foie et le coeur des victimes. 
Les initiés partagent ce repas en consommant la chair des animaux 
sacrifiés. 
Le plus souvent on évoque le manyan pour lui demander des 
enfants. Celui qui acquiert ces autels assure la fécondité de son 
lignage et celle des membres de la confrérie qu'il fonde. La plupart 
des naissances dans un quartier où est implanté le culte lui sont 
attribuées et les enfants natifs du lieu, appelés "enfants du quartier" 
(kapia), doivent participer aux sacrifices annuels au manyan. 
Le pouvoir du manyan sur la nature (l'un des traits essentiels 
de la royauté sacrée) porte non seulement sur la fécondité mais aussi 
sur le contrôle de la pluie ou du soleil, comme l'évoque ce chant: 
"Tu peux être soleil et sécher les choses 
Tu peux être pluie et faire germer les semences" 
Il y a bien des points communs entre le statut du manyan et celui 
des chefs sacrés tangbula (ou tunkara) ou du chef de terre. Ces 
personnages sont censés détenir eux aussi des pouvoirs sur la nature, 
et leur vie est entourée d'interdits à tel point qu'on peut les considérer 
comme des objets-fétiches. 
Le destin du chef de culte est étroitement lié à celui du manyan 
et il ne peut renoncer à ses fonctions sous peine de mort. Comme le 
chef sacré, ce chef est soumis à des interdits: il ne peut entretenir 
de rapports sexuels avec ses épouses les jours où il se consacre au 
manyan ni s'absenter plus de deux jours consécutifs du village. 
Les porteurs du manyan, désignés par un sacrifice divinatoire, 
ne peuvent non plus renoncer à leur charge. Lorsqu'ils sont trop âgés 
pour s'en acquitter, ils deviennent sacrificateurs. A l'époque où le 
transport des autels était effectué par des esclaves, ceux-ci étaient 
mis à mort en vieillissant ou à la moindre défaillance et leur coeur, 
comme celui des victimes sacrificielles, était écrasé sur les autels. 
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La notoriété du chef de culte peut dépasser le cadre villageois, 
mais il n'exerce pas pour autant un pouvoir personnel. Les différentes 
fonctions rituelles (musicien, sacrificateur, bouffon) sont toujours 
réparties entre différents lignages. 
D'une manière générale, le pouvoir magique des chefs de culte les 
contraint à ne pas s'éloigner du village et à se soumettre à certains 
interdits, notamment à l'abstinence sexuelle avant un sacrifice. 
Néanmoins ces chefs ne possèdent pas dans leur être le pouvoir sur 
la nature qu'on attribue au chef sacré, dont la liberté de mouvement 
est totalement entravée, et au chef de terre dont la santé est l'objet 
d'une attention constante. Leur autorité reflète la puissance de l'entité 
religieuse qu'ils servent et repose sur le fait qu'ils sont les interces-
seurs obligés des hommes auprès de celles-ci. En fait ces chefs de 
culte sont perçus comme les représentants d'une puissance redoutable 
et à ce titre ils participent au maintien de l'ordre lignager en se 
fondant sur une force contraignante immatérielle. 
Ils ne sont respectés que dans la mesure où la paix ainsi que la 
prospérité économique et sociale règnent dans la communauté vil -
lageoise. Si le village périclite, si la sécheresse sévit, si les récoltes 
sont mauvaises, si de nombreuses disputes éclatent, la faute leur en 
incombe. C'est la preuve que les sacrifices qu'ils offrent aux divinités 
et aux ancêtres ne sont pas acceptés. Après quelques années de 
malchance, un chef de culte renoncera à ses fonctions et abandonnera 
ses autels, d'ailleurs désertés par les initiés au profit d'autres plus 
efficients. 
Les chefs de famille, porte-parole de leurs dépendants auprès 
des puissances religieuses et des ancêtres, peuvent également être 
destitués si leur famille connaît des difficultés pendant plusieurs 
années consécutives. L'aîné tenu pour responsable de la situation est 
alors écarté au profit d'un cadet. C'est le possédé qui règle de tels 
problèmes lors des rites sacrificiels. 
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Conclusions 
Dans cette société où les fonctions politiques se répartissent 
entre plusieurs acteurs, la symbolique du pouvoir sacré est en oeuvre 
à divers niveaux. Les chefs de terre, les chefs de culte et les chefs 
sacrés proprement dits ainsi que les "objets-fétiches" dont le manyan 
sont censés détenir un pouvoir sur la nature grâce à une puissance 
magique. On leur reconnaît la capacité de lutter contre les sorciers 
et de contrôler les facteurs naturels comme la pluie et la fécondité 
dont dépend l'existence de la communauté. 
La puissance magique et l'emprise sur la nature fondent la sacralité 
de leur pouvoir. Celle-ci est plus ou moins marquée selon qu'ils sont 
eux-mêmes dépositaires de ce pouvoir magique comme l'objet-fétiche 
manyan, le chef sacré et le chef de terre ou qu'ils ne sont que des 
intermédiaires auprès de puissances mythiques comme les chefs de 
culte. 
Un réseau d'interdits frappe ces "rois sacrés en puissance": leur 
vie sexuelle est marquée par des périodes d'abstinence, leur liberté 
de mouvement est limitée et ils sont plus ou moins assignés à résidence 
car leur comportement est censé affecter le cours du monde. Leur statut 
rappelle celui du roi divin défini par Frazer (1920), à la différence 
près que ces autorités ne sont pas mises à mort rituellement. Néanmoins 
elles subissent une mort symbolique: le chef sacré assiste à un simula-
cre de ses funérailles lors de son intronisation, le chef de terre meurt 
si la maladie l'empêche d'exercer ses fonctions sacrificielles, et les chefs 
de culte sont abandonnés par leurs fidèles si la prospérité et la 
fécondité ne règnent pas dans la communauté. Quant au manyan on 
peut considérer qu'il est un chef sacré fétichisé dont on rejoue l'in-
tronisation, semblable elle aussi à des funérailles, lors des rites sacri-
ficiels . 
La diversité des modèles politiques minyanka est liée aux brassages 
de populations qu'a connus cette région située à l'orée des anciens 
empires de l'Afrique de l'Ouest, le Ghana ou le Mali et, plus récemment, 
les Etats de Ségou et de Sikasso. 
Les Minyanka relèvent culturellement de l'aire mandé et, bien 
qu'ils parlent une langue senufo, ils utilisent de nombreux termes 
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bambara, notamment dans le domaine politique. Certains rites comme 
l'intronisation du chef sacré et le culte du manyan évoquent les 
traditions bambara et maraka. Il est d'ailleurs probable, ainsi que 
le suggèrent J.L. Amselle (1990: 194) et J. Bazin (1988), que ces 
institutions assuraient l'intégration des sociétés périphériques (les 
Minyanka en l'occurrence) aux grands ensembles politiques. 
On remarquera aussi dans d'autres sociétés, où l'autorité concerne 
essentiellement le groupe local, certains traits des royautés sacrées 
voisines. C'est le cas des populations gurunsi (Capron, 1973: 54-
57; Dittmer, 1961; Duperray, 1984) voisines du royaume mossi du 
Burkina Faso, des Hadjeray (Vincent, 1975: 161) du Tchad, ou des 
Rukuba (Muller, 1980: 160-161) proches du royaume jukun (Meek, 
1931) du Nigéria. Les petites chefferies pende et lele (de Heusch, 
1987a: 289) s'inscrivent également dans un continuum structural où 
figurent les royaumes lunda et kuba du Zaïre. 
Les formes de pouvoirs sacrés ont vraisemblablement été diffusées 
par des fonctionnaires locaux qui se sont affranchis de la tutelle du 
pouvoir central, ou par des princes en rupture de ban. Les modestes 
rois faiseurs de paix maraka seraient les descendants des roitelets 
vassaux de l'Empire du Mali et les tangbula minyanka se seraient 
établis lors des campagnes militaires de Sunjata Keita. Mais, comme 
le remarque Bazin (1988: 413, n. 108), il n'est pas impossible que 
des chefs locaux se soient "mandinguisés" au contact des Keita du 
Mandé avec lesquels ils guerroyaient. 
Les chefs minyanka et le manyan, dotés de pouvoirs magiques 
relativement semblables, offrent deux images différentes du pouvoir 
sacré. Les chefs sont sacralisés indépendamment de l'étendue de leur 
pouvoir politique. Celui-ci peut dépasser le cadre villageois mais 
cette extension ne prélude pas à la formation d'un Etat car ces chefs 
contribuent essentiellement au maintien de l'ordre lignager et à la 
gestion communautaire du village. Nous rejoignons ici les conclusions 
d'Alfred Adler (1977: 56-57) à propos du lamutyiri samo. 
Ces chefs n'échappent pas au modèle lignager selon lequel seuls 
les hommes âgés exercent l'autorité. Ils ne disposent pas de la force 
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coercitive; c'est la menace d'une punition surnaturelle et la désappro-
bation publique qui suffisent à maintenir l'ordre. Les chefs de culte, 
assistés dans certains cas des possédés, jouissent d'un pouvoir poli-
tique non négligeable car ils résolvent les problèmes et exécutent 
les sentences éventuelles en faisant appel à l'opinion de la population, 
mais leurs injonctions ne sont suivies que si elles font l'objet d'un 
consensus. Ils ne peuvent orienter la vie politique du groupe qu'avec 
l'assentiment de celui-ci. En revanche les puissances invisibles (telles 
le manyan) sont susceptibles de tuer. 
Les chefs se doivent d'être généreux et ne peuvent rien exiger 
de ceux qui reconnaissent leur autorité. C'est en vertu de leurs fonc-
tions rituelles qu'ils reçoivent des dons plus ou moins importants. 
Ainsi le chef sacré tangbula est totalement pris en charge par ses 
sujets ; le chef de terre reçoit un hommage sous forme de céréales tandis 
que le manyan est gratifié de nombreux sacrifices (le même terme 
désigne en minyanka le sacrifice et le don). 
L'autorité de la plupart des chefs ne repose pas sur la coercition. 
Cependant le chef sacré tangbula comme le chef de terre pouvaient 
appliquer diverses sanctions et même la peine de mort. L'exercice 
d'une autorité sans partage est une idée étrangère aux Minyanka. 
Lorsqu'ils l'évoquent, c'est à propos du royaume de Segou. On 
remarquera aussi que ce n'est pas la force physique qui ouvrait la 
voie au pouvoir puisque les "hommes forts" (fah f?l?) se voyaient 
interdire la chefferie villageoise. Aujourd'hui les pouvoirs du chef 
de terre, comme ceux du chef sacré tangbula se sont effacés. Le 
manyan lui-même a généralement disparu, mais là où il se maintient, 
son rayonnement est considérable et l'on voit même des hommes poli-
tiques et des commerçants puissants (assimilés à des faama) solliciter 
son appui. 
Danielle Jonckers 
URA 221 - (EPHE-CNRS) 
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